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David Mesquiati de Oliveira
RESUMO
Este texto é uma reflexão teológica a partir da chamada teologia índia, con-
siderando a voz dos povos indígenas. Parte da experiência cultural do povo 
Quéchua (oriundos da cordilheira dos Andes) e de suas críticas ao Ocidente 
para (re) pensar elementos da ética cristã ocidental na contemporaneidade Por 
essa razão, o texto se concentra na cultura e religião Quéchua, fazendo contra-
pontos ao longo de todo texto. Esse texto é fruto das pesquisas de doutorado 
defendida no departamento de teologia da Pontíficia Universidade Católica do 
Rio de Janeiro (PUC-Rio).
Palavras-chave: Quéchua; andino; América Latina; ética.
ABSTRACT
This text is a theological reflection considering the voice of indigenous peoples. 
It is based on the cultural experience of the Quechua people (coming from the 
Andes) and represents a criticism of the West with the objective to (re)think 
elements of Western Christian ethics in its significance for daily life. For this 
reason, the text focuses on Quechua culture and religion, making counterpoints 
throughout text. The text is the result of a doctoral research developed in the 
department at the Catholic University of Rio de Janeiro (PUC-Rio).
Keywords: Quechua; Andean; Latin America; ethics.
RESUMEN
Este texto es una reflexión teológica a partir de la llamada teología índia, con-
siderando la voz de los pueblos indígenas. Parte de la experiencia cultural del 
pueblo Quechua (originarios de la cordillera de los Andes) y de sus críticas 
al Occidente para (re) pensar elementos de la ética cristiana occidental en la 
contemporaneidad. Por esa razón, el texto se concentra en la cultura y religión 
Quechua, haciendo contrapuntos a lo largo del texto. Ese artículo es fruto de 
las investigaciones de doctorado defendida en el departamento de teología de 
la Pontíficia Universidade Católica do Rio de Janeiro (PUC-Rio).
Palabras clave: Quechua; andino; América Latina; ética.
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Introdução
Este texto é uma reflexão teológica a partir da chamada teologia 
índia, considerando a voz dos povos indígenas. Parte da experiência 
cultural do povo Quéchua (cordilheira dos Andes) e de suas críticas ao 
Ocidente para (re) pensar elementos da ética cristã ocidental na con-
temporaneidade. Não faz este último exercício, apenas abre caminhos 
a partir da sabedoria Quéchua. Por essa razão, o texto se concentra na 
cultura e religião Quéchua, fazendo contrapontos ao longo de todo texto. 
Cultura e religião Quéchua
A religião nunca é meramente metafísica, como também não é 
meramente ética. A relação entre o ethos e a visão de mundo é – como 
afirmou Clifford Geertz – circular. A devoção não é apenas encorajada, 
mas exigida. Inevitavelmente haverá implicações para a conduta do ser 
humano (GEERTZ, 2008). As disposições e motivações que caracterizam 
o runa Quéchua (pessoa) serão diferentes dos demais homo religiosus, 
especialmente nos seres humanos frutos de uma perspectiva ocidental 
aglutinadora. Além disso, deve-se considerar que o grau de articulação 
religiosa não é constante e terá efeitos diversos sobre o funcionamento 
social e psicológico, mesmo dos Quéchua entre si. Ainda assim, arrisca-
remos levantar os principais componentes éticos oriundos da religião e 
cultura Quéchua.
O marco andino para a ética é o Tricálogo. De inspiração Aimará 
(também originário da região dos Andes), foi incorporado pelo Quéchua 
e prevalece na consciência dos autóctones: Ama Qella, Ama Llulla e 
Ama Suwa. Literalmente: “não sejas preguiçoso, não sejas mentiroso, 
não sejas ladrão”. Os valores que estão em evidência são a unidade, a 
solidariedade e a honradez. Esse Código Moral foi elaborado em sentido 
negativo. O termo Quéchua ama traduz-se por “não”. Aqui estavam con-
centradas as principais restrições no âmbito socioeconômico, político e 
religioso (QUICAÑA, 2012, p. 8s.)1.
O primeiro mandamento, “não ser preguiçoso”, estava diretamente 
ligado ao tipo de organização social que desenvolveram: o ayllu. Como 
vida coletiva e comunal, o labor nas terras e o cuidado com o gado, a 
construção de estradas, tanques e canais de irrigação exigiam trabalho em 
cooperação. Um indivíduo preguiçoso prejudicava toda organização social 
e a produção coletiva. Ser preguiçoso era negar ajuda ao próximo, era 
quebrar os laços de solidariedade e unidade. Como cada ayllu venerava 
uma waka ou conjunto delas, a ociosidade afetaria o Mundo de Cima da 
cosmovisão indígena Quéchua, atraindo juízo e outras consequências. 
1  Fernando Quicaña é um líder Quéchua, pastor evangélico e professor de Quéchua no 
Peru que tive a oportunidade de conhecer e dialogar algumas vezes. Seus registros tem 
valor de testemunho, e compartilhamos aqui, já como interpretação.
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Cuidar para que não se deixassem vencer pela preguiça era uma preo-
cupação de todos os membros do grupo, e motivo de temor.
O segundo mandamento, “não mentir”, ativava o valor da veracidade. 
Proibir a mentira forçava os membros do grupo a viver em honestidade 
e solidariedade. A transgressão era severamente castigada, podendo ser 
até mesmo a morte, em caso de ser uma testemunha em um tribunal. O 
terceiro mandamento, “não roubar”, exigia lealdade e honradez entre os 
membros do grupo. Sem o respeito e a confiança, não se poderia construir 
uma comunidade em que tudo era compartilhado.
Essa filosofia vivencial do ser humano Quéchua se cristalizava como 
reciprocidade, compreensão, harmonia, respeito mútuo e comportamento 
regrado. Zenón Canaviri Vargas afirma que a fórmula do Tricálogo era 
repetida em cada cumprimento. Ao encontrar outra pessoa ou viajante, um 
deles iniciava cordialmente: “Ama Llulla”. O outro respondia: “Ama Qella”. 
O primeiro retomava: “Ama Suwa”. O outro complementava a saudação 
com energia: “Qampis kikillataq” (“faça você também o mesmo”) (CANA-
VIRI VARGAS, 2002, p. 37). 
Com o império Inca até o século 15, desenvolveu-se o código 
Quéchua com leis severas e simples. Foram instalados tribunais de justiça 
e suas respectivas autoridades por todo território conquistado. Blas de 
Valera acentua que essas leis eram guardadas pela coletividade, reco-
nhecendo que alguns membros não se submeteram. As leis obrigaram 
à adoção do Quéchua como língua oficial (embora pudessem manter os 
idiomas nativos); à participação nos serviços agrícolas comunais. Homi-
cídio, adultério, estupro, incesto, eram castigados com pena de morte; 
pena capital também para quem blasfemasse o Inca; em caso de roubo, 
aplicava-se também pena capital (no entanto, havia uma escrupulosa in-
vestigação, pois se o roubo fosse por necessidade, era o líder do grupo 
que deveria ser castigado) (VALERA, 1946, p. 33s.). Como não havia 
separação entre religião e política, afirma José Carlos Mariátegui: “To-
das as suas instituições [povo incaico], como suas crenças, coincidiam 
estritamente com a economia do povo agrícola e com seu espírito de 
sedentário” (MARIÁTEGUI, 1952, p. 177). 
Fernando Quicaña fez uma comparação entre o Tricálogo Quéchua 
e a Bíblia, e apresenta a apodítica base comum, sugerindo que foi pro-
vavelmente herdada pela tradição oral no povoamento do continente (de 
origem jafetista?) (QUICAÑA, 2012, p. 17-18). Segue uma compilação 
dos relatos levantados:






Rm 12.11: Nunca lhes falte o zelo, sejam fervorosos no 
espírito, sirvam ao Senhor. 
Hb 6.12: ...não se tornem negligentes, mas imitem 




Êx 20.16: Não darás falso testemunho contra o teu 
próximo. 




Êx 20.15: Não furtarás.
Rm 13.9: Pois estes mandamentos: Não adulterarás, não 
matarás, não furtarás, não cobiçarás e qualquer outro 
mandamento, todos se resumem neste preceito: Ame o 
seu próximo como a si mesmo.
Lv 19.13: Não oprimam nem roubem o seu próximo. Não 
retenham até a manhã do dia seguinte o pagamento de 
um diarista. 
Tabela 1 – Código moral Quéchua.
O Tricálogo converteu-se nos princípios básicos da moral Quéchua e 
ainda vigora no inconsciente coletivo ou conscientemente na comunidade. 
Lógica do acontecer
Partiremos das principais categorias lógicas do pensamento Quéchua 
e das relações existentes entre elas. Apesar de fazer uso de termos 
ocidentais para identificá-los, deve ficar claro que, em Quéchua, tais 
expressões atendem à outra episteme. Destacamos cinco categorias: 1) 
espaço, 2) tempo, 3) qualidade, 4) quantidade e 5) causalidade. 
As relações espaciais (llapa pacha) e temporais (karma pacha) 
expressam-se muitas vezes com as mesmas palavras em Quéchua. De 
fato, o termo pacha encerra as duas realidades, tempo e espaço. Ileana Al-
meida defende, inclusive, que na formação da cultura/idioma Quéchua, as 
representações espaciais vieram antes que as temporais (ALMEIDA, 2005, 
p. 104s.). Isso explicaria como, ainda hoje, eles costumam expressar o 
tempo em termos espaciais. Ainda sobre o espaço, os Quéchua usaram o 
próprio corpo para estabelecer direções. Por exemplo, “etimologicamente, 
a palavra ñaupa (diante, em frente), derivaria do termo ñawi (face, rosto). 
Igualmente, as primeiras unidades Quéchua de medição estão vinculadas 
com as partes do corpo ou com seu movimento” (ALMEIDA, 2005, p. 104).
O universo era imaginado pelo Quéchua como dividido em quatro 
quadrantes, número da plenitude, do “completo”. Os quatro “pontos car-
deais” na cosmovisão andina são: Chinchaysuyu (norte), Antisuyu (leste), 
Cuntisuyu (oeste), Collasuyu (sul) (WACHTEL, 1973). Foram definidos a 
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partir do “caminho do sol”: solstício de junho e de dezembro, um espaço-
-tempo festivo e sagrado. 
O “tempo” aparece depois na história Quéchua. Na formação da ideia 
de tempo, considerou-se o momento da atividade verbal da pessoa que 
falava. O passado é visto como “o que se adiantou”, “o real”. Em relação 
ao que fala em tempo presente, o passado, em Quéchua, posiciona-se 
diante do que fala. O futuro, embora concebido também como real, ainda 
é desconhecido, e situa-se atrás, de costas para o presente, é o “não 
visto”. O referencial é o ser humano que realiza a ação e a comunica. 
Sendo o idioma construído com sufixos, um exemplo de conjugação verbal 
mantém a lógica. Para expressar “eu como” (mikuni), o quéchua usa miku 
(raiz de “comer”) e o sufixo de primeira pessoa -ni, que provém do dizer 
“nin” (ALMEIDA, 2005, p. 105). Victoria Carrasco mostra outros exemplos:
Callari Pacha: o começo, o início, o princípio.
Ñaupa Pacha: adiante, pegadas dos predecessores, antes.
Cunan Pacha: hoje, presente, atual, onde estou.
Sarún Pacha: chegar a ser, imediato, ir, futuro.
Shamun Pacha: virá, atrás, amanhã, mais tarde, os filhos (CARRASCO, 
1997, p. 29, 36).
 
Nota-se que Ñaupa Pacha corresponde ao “passado” ocidental. 
Mas ele é descrito como “adiante”. O que precedeu deixou pegadas 
para não perder-se do caminho. É um indicativo para seguir as pisadas 
dos antepassados, que, por isso, são tão valorizados. O Shamuy Pacha 
(“futuro”), em Quéchua, é o que vem “atrás”, o que sucederá amanhã. 
Conclui Victoria Carrasco: 
São concepções que conjugam tempo e espaço. À frente está o passado, 
com todas as lições históricas, a herança cultural e o legado de sabedoria; 
o futuro está atrás, como tarefa e compromisso que só se realizará se fo-
rem seguidas com fidelidade as pegadas dos predecessores, os que foram 
adiante (CARRASCO, 1997, p. 36).
 
A medição cíclica do tempo tinha como critério o ritmo da vida, da 
natureza e do próprio ser humano. Assim, o calendário era lunar (fases da 
lua) e, posteriormente, migrou para solar (posições do sol no horizonte). 
A semana tinha dez dias (kahuna), provavelmente correspondendo aos 
dedos das mãos, referindo-se ao trabalho no campo (ALMEIDA, 2005, p. 
106). Em tudo, tempo e espaço, estavam conectados.
Quanto ao surgimento do pensamento qualitativo Quéchua (ka-
puykay), ele não começou utilizando-se de palavras abstratas. Ainda 
hoje se percebe essa relação direta entre os nomes das propriedades 
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dos objetos com os próprios objetos, o emprego atributivo do nome. É o 
caso de chaki-ñán (atalho), literalmente “perna” e “caminho”; maki-kapchi 
(artesanato), literalmente “mão” e “arte”; sumak (formoso), da junção 
de “bem” e uma forma antiga do verbo kani (ser). Mais tarde surgiram 
palavras abstratas para expressar conceitos de qualidade, vindo a ser 
consideradas como objeto e formuladas verbalmente. Almeida registra: 
“o processo de substantivação do adjetivo expressa um altíssimo cres-
cimento dos conceitos abstratos e do pensamento em geral” (ALMEIDA, 
2005, p. 107).
Da mesma forma que a qualidade no início, o conceito de quantidade 
(cheka kay) também surgiu associando a ideia a um objeto. Nesse caso, 
aos dedos da mão. Com o aperfeiçoamento das ideias de quantidade, 
surgiu o sistema decimal, que ampliou a base de cálculo. O termo yu-
pana expressa a relação quantitativa entre os objetos e o pensamento 
matemático, mas significa também apreço e honra. No período incaico, 
os Quéchua utilizavam o apelativo yupanki (“tu contas”, literalmente) para 
referir-se ao Inca, significando que o grande rei tinha prerrogativa para 
contar, calcular, ordenar e organizar (ALMEIDA, 2005, p. 107).
A causalidade (raykukay) fundamentava-se nas ideias temporais e 
espaciais, mas evoluíram ao longo dos anos. A relação causal pode ser 
vista na posposição -manta, que expressa a relação causal em forma 
geral: -ta, significa “por” e -man, “a”. Em sentido temporal-espacial, sig-
nifica “desde” (wasimanta, “desde a casa”). Contudo, pode ser utilizada 
para expressar causalidade, como no caso de kuyaymanta, que significa 
“por amor” (ALMEIDA, 2005, p. 108). Atualmente, para indicar claramente 
causa, razão e motivo, usa-se também o tema gramatical rayku (do verbo 
raykuna) como posposição, no sentido de “atribuir”, “culpar”.
Esses conceitos/categorias Quéchuas foram forjados histórica e 
culturalmente como expressão intelectual coletiva e social, refletindo 
suas circunstâncias, necessidades e interesses. Almeida acrescenta que 
esses conceitos “se aplicaram e se seguem aplicando como instrumentos 
indispensáveis do conhecimento e compreensão da realidade” (ALMEIDA, 
2005, p. 108) do povo Quéchua. Qualquer aproximação a esses povos 
precisa considerar essas categorias.
Concepção de vida cosmocêntrica e holística
Considerar o acontecer como cosmocêntrico e holístico faz parte 
dessa visão integrada andina. Sendo cosmocêntrico, coloca o mundo no 
centro, e não o ser humano, que sequer é hierarquicamente superior; em 
lugar de dominar o universo (pacha), o ser humano exerce uma função 
de “ponte” entre diferentes âmbitos da realidade. Sendo holístico, faz in-
teragir todo o cosmos. Nesse sentido, Josef Estermann identificou cinco 
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princípios diretivos do pensamento andino, que enumeramos a seguir e 
comentaremos na sequência: 1) “o princípio de relacionalidade”, 2) “o 
princípio de correspondência”, 3) “o princípio de complementaridade”, 4) 
“o princípio de reciprocidade” e 5) “o princípio de ciclicidade histórica” 
(ESTERNANN, 2007).
1. O princípio de relacionalidade: essa seria a característica 
mais fundamental e determinante do pensamento andino, a re-
lacionalidade de tudo, segundo Estermann. Não há a concepção 
de absolutidade (entes absolutos) no mundo andino; não pode 
haver nenhum “ente” completamente carente de relações, sejam 
imanentes ou transcendentes. Isso significa que cada “ente”, 
acontecimento, estado de consciência, sentimento, fato e possi-
bilidade estão conectados com seus pares, imersos em múltiplas 
relações. A relacionalidade é um “axioma inconsciente” da filoso-
fia e teologia andina e “a chave pré-conceitual da interpretação 
hermenêutica da experiência do runa [ser humano ou pessoa] 
andino” (ESTERNANN, 2007, p. 128). Essa concepção inclusiva 
concebe o ser humano sempre “vinculado”, nunca separado ou 
autônomo. Os demais princípios são “axiomas derivados”.
2. O princípio de correspondência: defende a correspondência 
entre o micro e o macrocosmo, entre o grande e o pequeno; para 
todas as coisas há uma “resposta” correlativa. É um questiona-
mento dos pressupostos mecânicos da causalidade física, reve-
lando, ao contrário, um nexo simbólico-representativo. Assim, os 
solstícios, as fases da lua, o arco-íris, as nuvens, as montanhas 
têm um caráter numinoso e sagrado. Mediante atos simbólicos, o 
ser humano representa no micro o que se passa no macrocosmo.
3. O princípio de complementaridade: expressa que cada ente e 
cada acontecimento têm seu complemento para ser “completo”, 
para ser capaz de existir e atuar. A “oposição” não paralisa a 
relação, antes, dinamiza a realidade, fazendo coexistir opostos de 
maneira inseparável. A união de oposições possibilita o verdadeiro 
“ente”, um equilíbrio dialético ou dialógico. Esse ordenamento 
polar vai contrapor um lado esquerdo a um direito, chegando 
a um tipo de sexualidade não biológica. Isso vai projetar, para 
a categoria do divino, representações masculinas e femininas, 
sem fazer referência à dimensão reprodutiva, erótica ou genital, 
mas, sobretudo, evidenciando o princípio da complementaridade.
4. O princípio de reciprocidade: é uma “ética cósmica” que des-
perta um “dever cósmico” e uma “justiça cósmica”, bem diferentes 
da racionalidade ocidental, que pressupõe uma relação de intera-
ção livre e voluntária. A cada ato corresponde, como contribuição 
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complementária, um ato recíproco, na mesma intensidade. A 
partir da inter-ação, gestos recíprocos promovem o intercâmbio 
de bens, sentimentos, pessoas e valores religiosos, resultando 
em um sistema harmonioso e equilibrado de relações.
5. O princípio de ciclicidade histórica: com base na experiência 
agrícola, o ser humano andino concebe o tempo e o espaço 
(pacha) como algo “repetitivo”. Não existe algo novo, totalmente 
desconhecido, para o pensamento andino. O tempo não é linear, 
mas circular, uma espiral interminável: “cada círculo descreve 
um ciclo, seja com respeito às estações do ano, à sucessão das 
gerações, ou seja, quanto às diferentes eras históricas” (ESTER-
NANN, 2007, p. 131). A sequência é dialética e descontínua, 
levando a outro ciclo, mas de nível diferente. Isto é, o tempo tem 
uma ordem qualitativa, não quantitativa. Depende da densidade, 
do peso e da importância de um acontecimento. Os rituais e as 
cerimônias devem ocorrer no “tempo” apropriado. Por isso, as 
categorias temporais mais importantes não são “avançado” ou 
“atrasado”, nem “passado” ou “futuro”, mas “antes” (ñaupap) e 
“depois”(qhepa). Cada tempo tem seu propósito específico.
Assim, esses princípios colocam o ser humano em um lugar espe-
cífico em meio às relações religiosas, cósmicas, ecológicas, sociais e 
econômicas. Habitar a Pacha (Cosmos) ordenada e harmoniosa é viver 
estreitos laços de comunidade e irmandade, convivendo com outros seres 
vivos e inertes, sagrados ou profanos, divinos e não-divinos (ESTER-
NANN, 2007, p. 126-127). A racionalidade Quéchua mostra-se, então, 
relacional e integrada, partindo da convicção de que este universo está 
interconectado e que obedece a uma ordem cósmica e antropologica-
mente fundamental (ESTERNANN, 2005).  
Os Quéchua incorporaram o princípio da reciprocidade e da comple-
mentariedade como uma das bases do funcionamento econômico e social 
da sociedade (ELIADE; COULIANO, 1995, p. 59; ROBR, 1997; TEMPLE, 
2003). Ledezma Rivera pôde fazer uma comparação das comunidades 
camponesas andinas atuais com a sociedade ocidental e concluiu que a 
reciprocidade (âmbito produtivo) e a redistribuição (âmbito do consumo 
coletivo) não estão baseadas no prestígio e poder econômico, como na 
sociedade ocidental. Nas comunidades camponesas, o prestígio e o po-
der são dados pela capacidade de reciprocar e de redistribuir (LEDEZMA 
RIVERA, 2003, p. 178). Trata-se, portanto, de uma mentalidade diferente.




 A ética andina é outra contribuição às culturas de recorte ocidental 
– perspectiva essa que embasa importantes construções cristãs. Seja no 
Tricálogo ou em sua visão pachasófica, a ética Quéchua parte de uma 
visão integradora do mundo, cobrando responsabilidades compartilhadas. 
 O ser humano Quéchua é concebido de duas maneiras. Como 
runa é um ser concreto, imerso entre seus semelhantes, seu próximo 
(masi). Como tal, têm direitos e obrigações, e respondem como solidários 
e transformadores da natureza (pacha) e criadores de bens e valores, 
como a Pachamama (Mãe Natureza). Como ayllu, é onde o runa se re-
aliza, em sociedade e família. É ser coletivo com uma existência real, 
também concreta, tomando como referência um lugar na pacha (natureza, 
espaço, tempo) (MEJÍA, 2005, p. 96). É um “ser para si” e um “ser para 
o outro”, simultaneamente (uyway).
Em um mundo vivo como o andino, onde o valor supremo de tudo quanto 
existe é a consolidação da própria vida, o estar bem ou sentir-se bem não 
está parcelado em componentes. Allin kawsay (bem viver), sumaq kawsay 
(lindo viver), misk’i kawsay (doce viver) etc., são noções que têm uma 
conotação holística. Todos os habitantes da pacha devem viver bem, dina-
mizados pelo compartilhar que atravessa todas as manifestações da vida 
(ASAP, 2002, p. 103).
Josef Estermann desafia as demais culturas a criticarem-se em suas 
opções éticas desenvolvimentistas:
O andino aposta, em última instância, por uma universalidade ética: o bem 
comum. Essa aposta pode fazê-la também outras culturas. Desde sua ex-
periência, essa aposta é o fundamento de um projeto econômico e político, 
pois o bem comum é uma perspectiva com que se busca propor uma so-
ciedade sustentável: respeitando a vida dos seres humanos e da natureza 
(ESTERMANN; MAIDANA; QUEZADA, 2006, p. 32).
 
Estermann coloca em relevo os critérios de desenvolvimento no 
mundo andino: “Desde o andino se propõem critérios como: justiça, solida-
riedade, libertação, felicidade. Esses são os critérios de desenvolvimento” 
(ESTERMANN; MAIDANA; QUEZADA, 2006, p. 33). É importante notar 
que no idioma Quéchua não tem o termo “progresso” (ROJAS, 2004, p. 
73). Essa ausência significa uma visão diferente e própria do mundo, da 
vida e da cultura. O mais importante é estar bem: “O allin kawsay sim-
plesmente ‘é’, não pode ser pensado. Não há um enfoque mental para o 
estar bem, pois este não vem pela via do conhecimento”. O allin kawsay 
“se manifesta por si mesmo, quando conversamos e nos sintonizamos de 
28 David Mesquiati De Oliveira: Ética indígena quéchua interpelando éticas cristãs ocidentais
maneira carinhosa, respeitosa e ritualmente com todas as circunstâncias 
e ciclicidades da pacha” (CEPROSI, 2002, p. 121).
Na tabela abaixo, procuramos sintetizar as principais diferenças entre 
uma concepção de mundo ou “racionalidade” andina e uma tipicamente 
ocidental. Estamos cientes dos riscos simplificadores e generalizadores de 
tais descrições. Mas essa confrontação faz-se necessária para ressaltar as 
qualidades indígenas, começando pela discussão sobre sua racionalidade. 
Os saberes indígenas estão em categorias distintas das ocidentais, e a 
simples descrição inadequada poderia reduzi-los ou relativizá-los. Segue:
RACIONALIDADE ANDINA RACIONALIDADE OCIDENTAL
É simbólica: presença vivencial, conhece 
vitalmente (não teoricamente), cris-
talizando o pensamento nos ritos e nas 
celebrações
É teórica, descritiva, analítica, separa o su-
jeito cognoscente da realidade conhecida.
É de pensamento festivo É de pensamento lógico
É relacional É substancialista 
É coletivista É individualista
É vinculada É independente
É seminal, segue o curso da vida É causalista
É solidária É hedonista
É da reciprocidade É da máxima liberdade, hiperbólica auto-
nomia
É afetiva, apoiando-se no tato, no olfato, 
no ouvido. Desenvolveu uma memória 
auditiva
É racionalista, com base na visão e na 
razão para ter acesso ao conhecimento
É celebratória, interpretada, uma “recria-
ção” da realidade, presença concentrada, 
intensa, ritual
Experiência primária pragmática (instrumen-
tal) e cognoscitiva (representacional)
É integradora É autossuficiente e pragmática
É holística É cientificista, fragmentação dos saberes
Integra mito, sabedoria popular e o an-
cestral
É dicotômica (científica e não-científica)
Equilíbrio dinâmico, capacidade de pre-
visão
Razão instrumental: coerência entre meios 
e fim
Com base na vivência, nas sensações Com base na ciência e na tecnologia
Preferência pelo concreto Preferência por modelos universais
Intuitiva: do concreto e do detalhe, trans-
lada conhecimentos (não por indução, 
mas por generalização)
Dedutiva: do universal para o particular e o 
individual 
Valorização do passado Valorização do presente
O futuro é guiado pelo que veio antes O futuro está aberto, pura possibilidade
Assume a diversidade e a variedade Tendência homogeneizadora, produção em 
massa, combate ao diferente
Revista Caminhando v. 19, n. 2, p. 19-31, jul./dez. 2014
oDOI: http://dx.doi.org/10.15603/2176-3828/caminhando.v19n2p19-31
29
Convivência com a natureza e imersão no 
mundo
Preferência pelo geral, por leis, normas, 
regularidades universais
Relação vital com a natureza, ritual, 
quase mágica
Relação mecanizada com a natureza, 
produtividade (uso excessivo de máquinas)
Tempo sacralizado, intenso Tempo especializado (relógio)
Consciência ecológica Uso desordenado dos recursos naturais, 
utilitarista, consumista
Ética coletiva Ética privada e relativista
Ética cósmica, sentimento de responsabi-
lidade coletiva
Ética consumista, narcisista, hedonista
Tabela 2 – Racionalidade andina e racionalidade ocidental
 
Antonio Peña exemplifica a preferência do andino pelo equilíbrio ao 
critério da rentabilidade e dos lucros. Separamos dois exemplos: a batata e 
a domesticação de animais e plantas. Sobre o primeiro exemplo, constata-
-se que a variedade genética de batatas na região andina é impressio-
nante. Calculam-se por volta de duas mil variedades genéticas de batata. 
Isso se deve ao processo de semeadura considerando os diferentes 
pisos ecológicos (produção verticalizada): “Hoje são os Andes a reserva 
mais rica de variedades genéticas e a despensa preferida dos bancos 
de gemoplasmas estabelecidos nos países industrializados, preocupados 
com o empobrecimento genético no mundo, a causa do aperfeiçoamento 
contínuo de algumas espécies ou variedades intraespecíficas a expensas 
do restante [...]” (PEÑA, 2005, p. 42).
Sobre a domesticação de plantas e animais, fica evidente a preferên-
cia pelo concreto e pela variedade à uniformidade. Considera-se que nos 
Andes, cinco animais foram domesticados, além de dezenas de plantas: 
“Nos Andes tropicais domesticou-se um número de plantas que, em nível 
mundial, representa uma proporção significativa. O Conselho Nacional de 
Investigação dos Estados Unidos, em sua publicação The lost of the Incas, 
afirma que os antigos peruanos domesticaram mais de 70 plantas, igual 
quantidade que se domesticaram na Europa e Ásia juntas.” (PEÑA, 2005, 
p. 42). As cabaças e o algodão, por exemplo, teriam sido domesticadas 
desde 3600 a.C. Os camélidos, desde 4000 a.C. (OSSIO, 1992, p. 38).
Conclusão
As contribuições indígenas Quéchua – sejam elas da sua ética e 
também da sua espiritualidade –, nos ajudam a optar por uma vida mais 
simples, sem muitas elaborações e construções abstratas. Conduzem-nos 
por uma via mais vivencial e menos intelectualizadora. Pela separação 
que há no Ocidente entre teoria e prática, espiritual e carnal etc., fica a 
impressão de que no Ocidente podemos ser profundos “conhecedores 
de Deus” – nas sistematizações, nos esquemas e nos longos tratados –, 
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mas pouco dessa erudição se plasma na vivência diária. Fica o convite 
dos Quéchua às Igrejas ocidentais2: celebrar o Deus da Vida em vida.
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